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LA CRUCIFIXION:  
EVENEMENT COSMIQUE OU VOYAGE DE L'AME? 
 
"L'âme est une étincelle d'essence stellaire" 
Héraclite 
 
 De tous temps, la Crucifixion a été au centre des 
préoccupations théologiques de la Chrétienté. Les croyants et les 
interprètes y voient l'annonce de la Résurrection du Christ. 
L'iconographie s'en est donc tout naturellement emparée. On 
rencontre déjà le symbole de la Croix dans les plus anciennes 
oeuvres paléochrétiennes. Nombreux sont les sarcophages et les 
stèles nous portant témoignage de cette foi vertueuse des premiers 
Chrétiens envers Jésus. Les Pères de l'Eglise eux-mêmes ont basé 
leur existence sur l'imitation dévote de sa Vie. Et il n'est pas de 
manifestations plus touchantes que les premières mosaïques 
byzantines où la Croix est associée à l'image de l'agneau, parfois 
porté par son berger. On sait que l'Agneau Mystique est lui-même 
le symbole de la Passion, comme le montre le célèbre retable du 
même nom des frères Van Eyck, inauguré en 1532 à Gand. 
 
 Ainsi, bien avant que soient mises en place les 
représentations souvent compliquées et chargées de signification 
des siècles postérieurs, l'unique symbole de la Croix apparaissait aux 
yeux des fidèles comme l'image emblématique de la souffrance de 
Jésus pour les hommes, mais aussi de sa Résurrection salvatrice.  
 
 La présence d'un ou deux crânes au pied de la Croix
1
 dans 
les Crucifixions de la fin du Moyen Age et de la Renaissance rappelle 
qu'Adam et Eve ont été purifiés par le sang du Christ. On peut en 
citer plusieurs exemples, tels que la Crucifixion de l'église de Marville 
dans la Meuse
2
, le Retable du Parlement de Paris
3
 de 1453-1455, attribué 
à Louis Le Duc, et conservé au Louvre, une Copie du Retable de la 
Cour des Comptes
4
 du début du XVIème siècle, conservée aux 
Archives Nationales à Paris, ainsi que plusieurs oeuvres du Maître 
de la Chasse à la licorne (la xylographie coloriée de la Grande Passion
5
, 
conservée au Cabinet des Estampes de la Bibliothèque Nationale, le 
folio 53 des Heures Séguier du musée Condé à Chantilly, ou bien 
encore le folio 48 des Très Petites Heures d'Anne de Bretagne
6
, également 
conservé à la Bibliothèque Nationale). 
  
 Pourtant, après la période paléochrétienne où les images, 
bien que cryptées, sont facilement décodables pour un homme du 
XXème siècle (les premiers Chrétiens utilisaient des images 
cabalistiques comprises d'eux seuls, telles que la Croix ou le poisson, 
aussi symbole du Christ, pour défier le pouvoir Romain), une autre 
ère s'ouvrit, où le nouveau culte, maintenant reconnu, voulut 
colporter son message à travers tous les pays du bassin 
méditerranéen. Or, comment mieux faire passer une doctrine que 
par l'image dans ces époques reculées où la plus grande partie de la 
population était illettrée? 
 
 Les théologiens et les artistes décidèrent donc d'illustrer la 
vie du Christ à travers une série de scènes représentatives. Dès le 
IXème siècle notamment, les Byzantins utilisèrent le plan carré de 
leurs églises pour instituer un système de représentations bien 
précises, qui seraient toujours les mêmes. Le cycle christologique 
ainsi défini comprenait douze scènes, qui allaient de l'Annonciation 
(1ère scène) à la Dormition de la Vierge (12ème scène), qui elle-
même se situait après la Nativité (2ème scène), la Présentation de 
Jésus au temple (3ème scène), le Baptême de Jésus par saint Jean-
Baptiste dans le Jourdain (4ème scène), la Transfiguration (5ème 
scène), le Miracle de Lazare (6ème scène), les Rameaux, c'est-à-dire 
l'Entrée du Christ à Jérusalem (7ème scène), la Crucifixion (8ème 
scène), la Résurrection (9ème scène), souvent symbolisée par la 
Descente aux Limbes, l'Ascension (10ème scène), et la Pentecôte 
(11ème scène). 
 
 Là encore, la Crucifixion occupait une place centrale. C'est à 
cette époque carolingienne (vers le IXème siècle)
7
, que le thème s'en 
développa sur toute sorte de supports (bois, ivoire, etc.).  Les 
différentes Crucifixions montraient le Christ en Croix, entouré de la 
Vierge et de Saint Jean l'Evangéliste, ou du porte-éponge et du 
porte-lance (les soldats qui le supplicièrent). On y voyait aussi, 
invariablement, les personnifications du Soleil et de la Lune, et 
parfois même celles de la Terre et de l'Océan (indifféremment 
représenté sous les traits de Neptune ou d'une Sirène). 
 
 Le Soleil et la Lune entourent par exemple le Christ dans les 
Crucifixions de la couverture en ivoire d'un manuscrit de la 
Bibliothèque Nationale (fig. 1), d'un triptyque constantinopolitain 
de la 2ème moitié du Xème siècle, conservé au cabinet des médailles 
(fig. 2), du Missel de Jean Rolin (vers 1460)
8
, et de la gravure du Missel 
de Verdun (1481) du Maître de la Chasse à la licorne
9
. La célèbre 
couverture en ivoire du Codex latin 4452 de la Bayerische 
Staatsbibliothek de Munich
10
 montre même les personnifications du 
Soleil et de la Lune dans des quadriges.  
 
 Jusqu'ici, les experts ont toujours interprété ces allégories 
comme l'expression de l'aspect cosmique de la Crucifixion, 
conformément aux Evangiles de Matthieu (XXVII, 57), Marc (XV, 
33) et Luc (XXIII, 44). Ce dernier, qui est le plus explicite, écrit: 





 Pourtant, dans la Crucifixion de Munich par exemple, les 
chars ne sont pas là pour représenter les mouvements du Soleil et 





, du char de la Lune et du "quadriga solis"
14
 d'Apollon qui, 
associé à Eridan (le dieu fleuve dans lequel Phaëton fit choir le char 
du Soleil), symbolisait la mort, "interruption brutale de toute vie"
15
. 
D'ailleurs, la figure d'Océan dans les Crucifixions rappelle traits pour 
traits celle de l'Eridan antique
16
. D'autre part, certains auteurs ont vu 
dans la présence de la Terre et de la Sirène
17
 au pied de la Croix
18
 sur 
de nombreuses Crucifixions de la période romane les symboles de "la 
fécondité tellurique" à laquelle succède "l'abondance et la félicité de la 
Nouvelle Terre restaurée par le Christ", "la fécondité charnelle" à laquelle se 
substitue "une maternité spirituelle"
19
. Déjà dans son Pange Lingua, 
Venance Fortunat écrivait que toute la Nature ("Terra - Pontus - Astra 
- Mundu") avait été purifiée par la Crucifixion
20
. De même dans les 
Actes de Pilate
21
, la Descente aux Limbes (dont Jésus sauvera Adam 
et Eve, ainsi que leur descendance) suit directement la 




 De telles Crucifixions avec le Soleil et la Lune enfermés dans 
un cercle (c'est ce qu'on appelle une "imago clipeata") font donc 
penser aux représentations antiques du Voyage des âmes, comme 
on en voit sur plusieurs sarcophages du musée du Vatican
23
, et 
notamment un sarcophage à strigiles du musée des Thermes à 
Rome
24
 (fig. 3). Il faut savoir que le thème platonicien du Voyage de 
l'âme a été repris par beaucoup d'auteurs, de l'Antiquité jusqu'à la 
Renaissance
25
 (Plotin, Porphyre, Proclus, Macrobe, Avicenne, 
Caccia da Castello, Albert le Grand, Francesco Cavalcanti, Dante, 
Marsile Ficin
26
). Les pythagoriciens, influencés par le mazdéisme des 
mages iraniens, répandirent dans l'Empire romain l'idée que l'âme 
avait la même complexion que les astres. Cette doctrine, basée sur 
l'"immortalité aérienne des âmes"
27
, se retrouve chez Cicéron (La 
République, VI, 15), Pline (Histoire Naturelle, II, 26), Ovide (Les 
Métamorphoses, XV, 843-851), ou Dion Cassius (Histoire romaine, 
LXIX, 1)
28
. La doctrine la plus communément admise voulait que 
les âmes des morts voyagent à travers les astres (Cicéron, Rép., VI, 
26; Pline le Jeune, Panégyrique de Trajan, 89, 2; Lucain, Guerre civile, IX, 
1-15)
29
. Les symboles astraux et les signes du zodiaque, fréquents 
dans l'art funéraire de Mésopotamie, d'Anatolie et d'Afrique 
sémitique, se rencontrent aussi dans les pays celtiques (l'Espagne, la 
Gaule, la Bretagne et les provinces danubiennes)
30
. Cette résurgence, 
antérieure à l'implantation romaine, atteste l'influence du 
pythagorisme sur les croyances druidiques. Il est donc intéressant de 
noter que la zone de propagation de ces cultes correspond à celle 
des Crucifixions avec le Soleil et la Lune, c'est-à-dire à Constantinople 
et à la partie occidentale du bassin méditerranéen. 
  
 Le passage et la perpétuation de la croyance au Voyage des 
âmes dans la chrétienté s'opère, très vraisemblablement, comme 
beaucoup d'autres éléments du culte et de la liturgie, par le biais de 
l'héritage mithriaque: le prêtre est appelé Père
31
, et le culte tourne 
autour de la Cène de Mithra entouré des douze signes du 
Zodiaque
32
. Mithra est parfois représenté nimbé de son épée
33
 
(comme le Christ). Il s'associe à la figure de Anahitâ, l'Immaculée
34
. 
Les mystères de Mithra se célèbrent dans une grotte sur le plafond 
et les parois de laquelle sont représentés les six planètes et le soleil
35
. 
L'autel porte des stèles qui racontent les différents épisodes de la vie 
du dieu, la partie qui dans la liturgie chrétienne se nommera prédelle 
développant dans plusieurs scènes le thème de l'image centrale
36
. 
Tout à fait symptomatique pour nous dans ce cadre, le fait que 
l'iconographie pariétale de la grotte du culte (évocation de celle du 
Mon Mérou, l'utérus de la Terre-Mère
37
), allégorisait pour les fidèles 
"Le chemin de la salvation (qui) doit amener de ce monde, symbolisé par les six 




 De plus comme on l'a dit, les premières représentations de 
la Crucifixion (exemplaires cités de Munich et de la BN, fig. 1) 
représentent l'Océan (sous le traits de Neptune-Eridan) et la Terre, 
respectivement à gauche et à droite de la Croix. Or l'iconographie 
des sarcophages antiques montre déjà ces deux divinités païennes 
allongées, "le fleuve Océan" à gauche qui, dans la mythologie grecque, 
représente traditionnellement "la limite de l'univers organisé aussi bien 
qu'une séparation entre morts et vivants, (qui) voit vivre sur ses bords des 
Bienheureux, proches des dieux, au sort enviable, et des peuples misérables dont 
la vie est déjà comme une préfiguration de l'outre-tombe"
39
, et la Terre à 
droite, le plus souvent accompagnés d'Eros et des Dioscures 
(comme sur le sarcophage trouvé sur la Via Appia du Musée des 
Thermes, ou sur le fragment de sarcophage de l'escalier du palais 
Mattei à Rome)
40
. Le plus remarquable est que le symbolisme de ces 
oeuvres renvoie à l'idée d'immortalité, c'est-à-dire de renaissance 
dans l'Au-delà (c'est ce qui explique que le décor des sarcophages 
représente souvent Diane et Endymion, Ganymède, l'enlèvement 
des Leucippides
41
 et les Dioscures, "dieux sauveurs"
42
, Bacchus et son 
cortège, parfois avec Ariane
43
, ou encore Koré qui "sera donc l'essence 
divine qui s'abaisse ici-bas et s'enferme dans le corps, mais qui, libérée de cette 




 Ainsi, la représentation du défunt dans une imago clipeata, qui 
"évoque sa divinisation dans la sphère céleste"
45
, l'identifie aux dieux par ses 
vertus (Tertullien, Aux Nations, I, 10 et Apologétique, XIII, 7)
46
. De 
telles scènes sont donc de véritables apothéoses
47
. Cette mythologie 
aboutira aux théories néoplatoniciennes comme la Théologie 
platonicienne de l'immortalité des âmes de 1482 de Ficin ou le Commento 
de 1486, dans lequel Jean Pic de la Mirandole écrit, en parlant de 
"l'âme universelle" (I-12): "Le sommet de cette partie intellectuelle, les 
Platoniciens l'appellent l'unité de l'âme et ils veulent que ce soit par elle que 
l'homme s'unisse immédiatement et s'apparente à Dieu, comme il s'apparente 
aux plantes par son être végétatif. Proclus et Porphyre croient que la part 
rationnelle de l'homme est seule immortelle. Tandis que Xénocrate et Speusippe 
étendent l'immortalité à la part sensitive. Numénius et Plotin y ajoutant encore 




 Finalement, puisque la Passion du Christ fait homme 
rapproche les croyants de Dieu (Jean, XV-XVI; et Apocalypse, VI-
VII), on peut raisonnablement penser que, comme dans la 
représentation antique du mort "divinisé"
49
 (dont l'iconographie dans 
une imago clipeata avec l'Océan et la Terre à ses pieds, est attestée sur 
les premiers sarcophages chrétiens
50
), le Soleil et la Lune n'illustrent 
pas dans les Crucifixions l'aspect cosmique de l'événement. Mais 
qu'au contraire, leur présence symbolise l'essence divine du Christ 
(Luc, 23, 46), ainsi que la promesse de sa Résurrection, et par suite 
de la Rédemption des âmes
51
 grâce à son sacrifice
52
, selon le même 





 Ainsi en 1600-1601, dans la première scène de Hamlet, lors 
de la conversation entre Marcellus, Horacio et Bernardo, 
Shakespeare associait encore le cycle du jour et de la nuit à ce Voyage 
des âmes, à l'univers cosmique traditionnel (l'eau, l'air, la terre et le 
feu), et à la venue rédemptrice du Christ sur terre: 
 
"- Marcellus: Il (le fantôme du roi) est parti. Nous avons tort, devant cette 
Majesté, de l'attaquer par la violence... car il est, comme l'air, invulnérable, et 
nos coups inutiles ne sont qu'un méchant sacrilège. 
- Bernardo: Il allait parler quand le coq a chanté. 
- Horatio: Et alors, comme une âme coupable qui s'entend rappeler par une voix 
effrayante, il a tressailli. On m'a dit que le coq, trompette du matin, avec sa voix 
haute et perçante, réveille le dieu de la Lumière
54
, et qu'à son appel, qu'ils soient 
dans la mer ou dans le feu, dans la terre ou dans l'air, les esprits échappés, qui 
errent par le monde, s'enfuient vers leurs cachots de l'enfer
55
, et la vérité de ces 
dires, nous venons d'en faire la preuve. 
- Marcellus: Il s'est évanoui au chant du coq. Il y a des gens qui disent que, juste 
avant le temps où l'on célèbre la naissance du Sauveur, l'oiseau de l'aurore chante 
toute la nuit; et alors, dit-on, aucun esprit n'ose prendre le large... Les nuits sont 
pures, les planètes ne sont pas maléfiques; aucun mauvais sort ne prend, ni des 
mauvaises fées, ni des sorciers, parce que cette saison est sanctifiée et que c'est la 
saison de la grâce. 




 Plus tard, Paul Cézanne lui-même compara les hommes à 
des "restes de soleil"
57
. On comprend donc mieux qu'au-delà de 
l'événement lui-même, la Crucifixion ait pris une telle importance 
dans l'iconographie, comme promesse d'une nouvelle vie après la 
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mise en scène du combat entre l'hiver et l'été et de la hiérogamie saisonnière entre le Soleil et la Lune, 
la vie et l'allégorie christique, basées sur les mouvements du ciel zodiacal, attestent, notamment dans 
l'Apocalypse, la croyance au rapport entre l'âme et les planètes dans l'évocation des aventures des dieux 
(Bacchus, Osiris, ou Visnu-Krsna dont la vie de Jésus tire la plupart de ses traits, ibid., pp. 293ss.), qui 
ne sont rien d'autre que des figures planétaires et astrologiques. 
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dionysisme, le mithraïsme, l'amidisme et le christianisme. Sur le symbolisme divin du voyage de l'âme 
dans le monde gréco-romain, cf. aussi, entre autres, Jean Bayet, Les origines de l'Hercule romain, Paris, E. 
De Boccard, 1926, p. 423. Or ce symbolisme est en tous points similaire à celui de la résurrection du 
Christ, comme le montre notamment Dupuis, à comparer à Bayet, ibid., par ex. p. 410. On notera aussi 
la pérennité de la théorie avicennienne des Sphères (médiums entre le Mobile primordial, auxquelles 
elles s'identifient plus ou moins, et les hommes), inspirée de celle d'Aristote (comme celles par ex. de 
Sénèque ou de Ptolémée, lui-même influencé, ainsi que beaucoup d'auteurs chrétiens, par les théories 
orientales, cf. aussi les disputations de Pierre Bayle), et qui fonda la théologie musulmane, met en place 
l'idée de l'aspiration des âmes à se refondre en l'Un primordial. En outre, les quatre corps 
fondamentaux platoniciens, associés dès l'origine aux quatre éléments, sont récurrents dans l'alchimie 
européenne, elle-même directement inspirée de l'alchimie (au sens de chimie des corps célestes) 
asiatico-musulmane (sur les origines astrologico-ontologiques des dieux, qui prend sa source à la 
jonction entre le polythéisme et la naissance du monothéisme, cf. Joseph Bidez et Cumont, Les mages 
hellénisés, Paris, Belles Lettres, 1973, 2 vol., Encyclopediae Universalis, éd. de 1968, t. 2, art. "Astrologie", pp. 
668 à 679, et Le monothéisme - Mythes et Traditions, ouvrage collectif sous la dir. d'André Akoun, Paris, 
Brepols, 1990, pp. 15 à 56). Ce n'est donc pas par hasard si, d'une part, le shî'îsme duodécimain (dans 
lequel on notera le caractère zodiacal du chiffre douze, compris comme un cycle) considère le 
douzième Imâm comme l'incarnation de l'interprétation éxotérique du message symbolique et 
ésotérique du Prophète, en même temps que comme médium entre le croyant, Mahommet et Dieu - 
c'est-à-dire comme une figure parousique dont la nouvelle venue est attendue à l'instar de celle du 
Christ chez les chrétiens -, et que d'autre part, toute la théorie politique européenne (Machiavel, 
Thomas Hobbes, Montaigne, Jean-Jacques Rousseau, Johann Gottlieb Fichte, Friedrich Hegel, etc.) 
se ressent de cette prégnance platonico-aristotélicienne (reprise par Averroès et Avicenne) de la valeur 
temporelle de l'imâmat philosophique, dont la qualité prééminente - comme celle des souverains-
philosophes (ou des philosophes souverains), guides des âmes dans les systèmes politiques chrétiens 
- vient directement de son investiture divine, puisqu'il permet aux hommes d'atteindre à la 
connaissance vraie, pour que leurs âmes retournent et puissent à nouveau enfin se confondre avec les 
Sphères (soit par cycle soit définitivement, selon qu'il s'agit des théories soufiste ou sunniste et shî'îte). 
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cosmiques, s'identifient à Horus et Harpocrate, et, en tant que divinités solaires, ibid., pp. 58 à 60, à 
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à 342, l'étend aux divinités similaires tels que Héraklès et Iphiklès, Amphion et Zéthos, les Dioscures 
s'identifiant alors explicitement, selon Chapouthier et l'on ne peut qu'abonder dans son sens, aux fils 
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ibid., p. 244, et Albert), d'Héraklès et d'Hermès (auprès des statues équestres desquels, à Vienne, un 
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On notera la nature antique de cet Enfer, lieu de tous les morts bien qu'il soit identifié à un lieu de 
souffrances (en effet, le texte ne fait aucune référence au paradis, et même si le fantôme du roi est une 
âme en peine, il est difficilement crédible qu'il soit puni de fautes imputables à son frère, d'autant qu'il 
est décrit comme un homme plein de vertus). Bien sûr, cette vision antiquisante de l'Enfer 
s'accompagne de références païennes explicites aux cortèges nocturnes des morts, cf. par ex. Michel 
Vovelle, La mort et l'Occident de 1300 à nos jours, Paris, Gallimard et Pantheon Books, 1983, pp. 7 à 175. 
Ces thèmes du folklore populaire, ainsi que celui du cycle du jour et de la nuit, sont d'ailleurs récurrents 
dans Hamlet. De plus, on voit que, de manière fort intéressante, cette conception de l’Enfer comme 
lieu de passage, temporel donc, soutenue sans doute par l’émergence du purgatoire au XIIIème siècle, 
cf. Jacques Le Goff, La naissance du purgatoire, Paris, Gallimard, 1981, est à l’origine de toute une 
littérature du “Songe d’Enfer”, qui va de Raoul de Houdenc à l’Hypnerotomachia Poliphili, attribuée à 
Francesco Colonna, en passant par la Divine Comédie de Dante, et dont les héros s’acheminent vers une 
rédemption initiatique, par ailleurs très nettement teintée de mariolâtrie (notamment chez Dante et 
Colonna), à travers leur pérégrination, qu’ils effectuent, implicitement, à l’image du Christ, dont la 
venue est justement paradigmatique du voyage (à la fois en tant que calvaire et que retour) de l’âme 
dans notre civilisation, cf. aussi note 58 infra. Plus profondément encore, leur périple dans le monde 
des morts nous renvoie au rite du passage de la montagne sacrée des mythes premiers, cf. Marius 
                                                                                                                                                                                                                 
Schneider, El origen musical de los animales-símbolos en la mitología y la escultura antiguas - Ensayo histórico-
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trad. pour l'édition espagnole de Isaac Asimov, Historias de lo oculto, Barcelone, Plaza & Janés, 1993, 
pp. 9 à 21, ou le film Contact (1997). Ce qui atteste, là encore, clairement la survivance de la croyance 
au Voyage des âmes dans le monde moderne.  
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Cette thématique est tellement importante que, non seulement les images du Jugement Dernier se 
multiplient sur les tympans des églises romanes, sur les iconostases byzantines (cf. par ex. Hommage au 
Millénaire du Bapt. de la Russie - Icônes et Merveilles - Mille ans de trad. chrét. - Coll. fr. et europ., catal. de l'expo. 
du Musée Cernuschi, 26 Nov. 1988-19 Fév. 1989, Paris, Les Presses Artistiques et Musée Cernuschi, 
1989, pp. 77 à 80) et dans l'iconographie de la Renaissance (le plus souvent sous la forme simplifiée 
de L'Enfer seul), mais qu'en plus la Descente du Christ aux Limbes pour sauver les Protoplastes et 
tous leurs enfants est au centre du célèbre récit médiéval de la naissance de Merlin l'Enchanteur (cf. 
Merlin et Arthur: Le Graal et le Royaume, éd. d'Emmanuelle Baumgartner, dans La Légende arthurienne - Le 
Graal et la Table Ronde, éd. établie sous la dir. de Danielle Régnier-Bohler, Paris, Robert Laffont, 1989, 
pp. 319 à 342, et Claude Gaignebet et Jean-Dominique Lajoux, Art profane et religion populaire au Moyen 
Age, Paris, PUF, 1985, pp. 290 à 294), ainsi que, comme on l'a dit, de l'Evangile apocryphe des Actes 
de Pilate, cf. Quéré, pp. 152 à 159, cf. note 22 supra. En dernière lecture, la reprise du thème et de 
l'iconographie du Songe de l'Arbre abattu de Nabuchodonosor par Dante dans La Divine comédie (vers 1307-
1321) à propos des âmes transformées en oiseaux, (comparer Gaston Duchet-Suchaux et Michel 
Pastoureau, La Bible et ses saints - Guide iconographique, Paris, Flammarion, 1990, p. 237 et couverture de 
Jacqueline Risset, Dante écrivain ou l'Intelleto d'amore, Paris, Seuil, 1985), confirme cette contamination de 
la croyance antique au voyage des âmes dans la religion chrétienne. 
 
